A 1| CONFERENCIA GERAL

DE HISTORIA DA IGREJA NA
AMERICA LATINA € NO CARIBE:
0s novos rumos da
Historiografia da lgreja.

O objetivo do presente artigo é apresentar ao leitor (a) al-
guns dos temas mais importantes debatidos durante a IT Con-
feréncia Geral de Histéria da Igreja na América Latina e no
Caribe, promovido pela CEHILA em parceria com a PUC — SP.

Seguimos o seguinte raciocinio na construcao do nosso arti-
go. Em primeiro lugar, apresento a II Conferéncia por dentro, sua
organiza¢do. No segundo momento, ja introduzindo a grande
discussdo tematica, analiso as mudangas ocorridas da I para a II
Conferéncia. No terceiro momento, numa visdo panoramica,
apresento as linhas gerais que marcam as mudangas na produ-
c3o historiografica. Por tltimo, indico alguns temas que, desde o
meu ponto de vista, ficaram esquecidos na II Conferéncia.

1. O ACONTECIMENTO

A II Conferéncia Geral de Historia da Igreja na Ameérica
Latina e no Caribe, aconteceu de 25 a 28 de julho de 1995, na
cidade de Sao Paulo.

Estiveram presentes na II Conferéncia em torno de 300 con-
ferencistas, além de intiimeros outros participantes. Dentre es-
tes estavam: historiadores, pesquisadores, antrop6logos, soci-
6logos, artistas populares pastoralistas, professores, estudan-
tes, lideres populares etc. Havia representantes de vérios pai-
ses da América Espanhola, do Brasil, da Europa e também dos
Estados Unidos.

ESPACOS (1995 - 3/2) — Instituto Teoldgico Sdo Paulo 153




A II Conferéncia foi dividida em quatro grande secdes, assim
distribuidas: a se¢ao tedrico-metodolégica, a secdo balango-biblio-
gréfico, seqdo temdtica e secdo intercambio e cooperacdo sul-sul
e norte-sul. Estas grandes se¢des se desdobravam em outras sub-
secoes, chegando a aproximadamente 20 subsecdes. A secao te-
matica foi a que mais comportou subsecdes, 14 ao todo.

Na se¢do temdtica a subsec¢do mais concorrida foi a de cultu-
ras e religides populares. As novidades ficaram a cargo da subsecio
mulher, sociedade e Igreja. Além desta, a subsecio de arte, que ja
havia sido contemplada na I Conferéncia do México, constituiu-
se numa agradavel surpresa ao brindar os participantes com uma
bela exposi¢do de quadros pintados por artistas populares e tam-
bém com uma exposicao de artesanato. A subsecio de cinema
despertou a curiosidade de muitos e promoveu o debate sobre
uso do audiovisual na formagao dos conceitos histéricos e tam-
bém na producdo do imaginario social e religioso.

A nivel propriamente das Igrejas os temas sobre ecumenismo,
o Concilio Vaticano II e a contribui¢4o das conferéncias episco-
pais latino-americanas e caribenhas para as quatro sessdes do
concilio Vaticano II e da subsecdo sobre o ensino de histéria da
Igreja na América Latina e no Caribe, foram muito relevantes. O
desafio destas subsegdes foi repensar o papel das Igrejas diante
do complexo fenémeno religioso e o seu didlogo com os novos
sujeitos histéricos: as mulheres, os indios e os negros.!

A secdo tedrico-metodolégica discutiu a metodologia da
CEHILA: de classe, etnia, género e culturas, a partir do pobre. Na
secdo intercambio e cooperacio sul-sul e norte-sul, dois projetos
coordenados pela CEHILA dominaram os trabalhos, sdo eles: uma
“Historia do Terceiro Mundo”, coordenado por Enrique Dussel e
0 projeto “Histéria do Cristianismo”, coordenado por Eduardo
Hoornaert.

A secdo do balango bibliogréfico, de acordo com a avalia-
¢do dos préprios participantes, nao logrou seu objetivo de ori-
gem? 0 que ndo tira os méritos desta secdo. Ela deu valiosa
contribui¢do com rela¢do as fontes documentais e as experién-
cias e trabalho& em arquivos, principalmente do Convento de
S@o Francisco em Lima no Peru e do CEDIC (Centro de Docu-
mentacao e Informacao Cientifica) da PUC de Sio Paulo.

2. AS MUDANGCAS NO EIXO DE PESQUISA: DA HISTORIA
DAS IGREJAS AO FENOMENO RELIGIOSO.

2.1. As mudancgas na CEHILA da I para a II Conferéncia.

A seguir, tentaremos, em linhas gerais, tracar o perfil e os
novos rumos da historiografia da Igreja. Para isso utilizo basi-
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camente os relatérios gerais e parciais da II Conferéncia e tam-
bém os textos apresentados nas grandes conferéncias. Os apre-
sentadores foram: Enrique Dussel, Pierre Sanchis Laénnec
Hurbon. Mesmo que nao tenham sido apresentados na Confe-
réncia, aproveito também os texto de Eduardo Hoornaert e de
Paulo Siepierski.?

Fica dificil fazer uma andlise geral dos temas apresentados
nas secoes pois estes apresentam uma variedade enorme de
interesses. E claro que estes nao ficaram completamente omis-
sos pois a Conferéncia é um reflexo dos grandes desafios apre-
sentados nas segoes.

A II Conferéncia marca algumas novidades na pesquisa
historiografica da Igreja. Antes de elaborar qualquer julgamen-
to, devemos entender os contextos em que Se processaram as
mudancas na producdo historiogréfica.

A I Conferéncia geral da CEHILA aconteceu no México de
10 a 13 de outubro de 1984. Além de comemorar os 10 anos de
fundacao da CEHILA, ela se propunha um duplo objetivo:

Primeiro, permitir um balanco critico da produgéo hitorio-
grafica da CEHILA nos tltimos dez anos que antecediam aque-
la Conferéncia.

Segundo, suscitar um confronto e um debate, no campo
metodoldgico, com outras correntes da historiografia contem-
poranea, dentro e fora do ambito das Igrejas.’

Na I Conferéncia o debate ficou centralizado ao redor da
instituicdo Igreja. Esta Conferéncia tinha como objetivo definir
os critérios metodoldgicos para orientar o futuro da produgao
historiografica da Igreja na América Latina.® Este aspecto se
tornou importante e, por vezes, determinante, pois a CEHILA
se propunha, naquele momento, articular um grupo importan-
te de historiadores e pesquisadores com a finalidade de escre-
ver uma primeira histdria da Igreja de todo o continente, in-
cluindo os hispanos dos Estados Unidos.

A novidade desta proposta estava na superagao das histo-
rias nacionais, para pensar uma histéria do conjunto da Amé-
rica Latina e do Caribe, tendo o pobre como categoria herme-
néutico-histérica e o ecumenismo como eixo de cooperacdo.’

A elaboracdo e fundamentagao destes critérios lancaram a
CEHILA em um &rduo trabalho de pesquisa que praticamente
ocuparam o espaco de tempo que separam a I da II Conferén-
cia geral. Lentamente, com a publicacdo dos tultimos tomos,
vai chegando ao seu final a Histéria Geral da Igreja na Ameérica
Latina e no Caribe®

Esses fatos marcam para a CEHILA e para a II Conferéncia
dois momentos: primeiro, o fechamento de um longo periodo
de pesquisa que ja nasce debaixo de duras criticas, e, ao mes-
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mo tempo, de uma autocritica®, tanto aos critérios de pesquisa
e quanto a forma de condugdo da mesma.'* Segundo, marca
um processo de abertura a novos temas e as novas dimensoes
da pesquisa historiografica, pois lentamente a histéria vai sain-
do da institui¢do, dos fatos ¢ dos principes para ir em diregdo
ao fenémeno religioso, ou como define Pierre Sanchis, ao cam-
po religioso." Esse aspecto marca cada vez mais uma orienta-
¢do em dire¢do ao homem, ao homem cultural, a0 homem
relacional (géneros), ao homem global (ecolégico), a0 homem
crente, a mentalidade. Paulo Suess caracterizou muito bem essa
realidade numa frase proferida durante a Conferéncia: “Os his-
toriadores terdo que ser cada vez mais antropélogos”.

Desta forma a II Conferéncia manifesta um aspecto novo e
que possui muita relevancia para o futuro da CEHILA e tam-
bém da historiografia das Igrejas em geral. Ela marca uma
abertura ainda lenta, mas progressiva, da CEHILA ao complexo
fenomeno religioso em geral: “.. es ahora posible abrir se con
mads confianza, ampliar el horizonte de estudio hacia el fenémeno
historico-religioso, con firme presencia en el mundo académico
hacia un incrementar la articulacién con los movimentos popu-
lares ...”. 12

Depois de detectado o eixo das mudangas, a seguir tenta-
remos caracterizar o fendmeno religioso e visualizar quais as
respostas e os desafios que este tema tem levantado para a
CEHILA e sua producao historiografica.

2.2.0 fenémeno religioso e os novos desafios
a producdo historiogréfica.

O fendmeno religioso constitui-se basicamente pela am-
pliacdo e proliferagdo das manifestagdes religiosas, tanto no
ambito das igrejas como fora delas. O fendomeno religioso pds-
moderno € um “campo minado” que se constréi e reconstroi
constantemente.

Pierre Sanchis, analisando o fenémeno religioso moderno
e p6s-moderno na Europa e América Latina, aponta algumas
caracteristicas deste fendmeno que me parece interessante
salientar.

A alteridade € uma referéncia importante na expansio do
fendmeno religioso, Segundo ele, qualquer monolitismo pare-
ce destinado a desaparecer." Neste sentido, totalidade, tende-
rd ndo poder ser definida e muito menos valorizada. E nestas
circunstancias que se inscreve o campo religioso contempora-
neo que encontra nas culturas a sua identidade. Nao é mais a
religido que expressa o sentido global da vida coletiva. Os con-
ferencistas da secdo culturas e religides populares concluiram
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que existe uma dindmica de negociacao pelo espaco simboélico
do sagrado, por isso, é incorreta a visdo monolitica do atuar
eclesial, principalmente nos dltimos 50 anos.!

Outro aspecto do fendmeno religioso pés-moderno € a
centralidade do individuo. A absulutizacao do individuo como
raiz, nicleo e origem da prépria vida social, como critério al-
timo da verdade salvifica.'® E ao redor dele e nao mais da ins-
tituicdo, detentora dos bens de salvagao, que vao se fazendo e
reconstruindo as novas idéias e identidades religiosas. Este €
um dos tracos mais caracteristicos da secularizagdo. Pierre
Sanchis chama a atencdo para a o uso do conceito de secula-
rizacdo, pois até pouco entendiamos esse fenémeno como o
desaparecimento ou recusa da religido. Segundo ele, seculari-
zacdo é a transformacdo da religido na sua funcao societdria,
ou seja, a religido ndo constitui mais a mediagéo global entre
os individuos e a sua identidade social mais abrangente.'®

A individualizacdo do crer pode ser caracterizada em um
exemplo. Nos centros urbanos, principalmente na periferia, a
presenca de varias denominagdes religiosas marca um pluralis-
mo religioso muito grande. E comum nestas circunstancias mui-
tas pessoas irem & Assembléia de Deus no sdbado a noite, a mae
de Santo durante a semana e no domingo ir a missa. Essa
individualizacdo religiosa possibilita, as pessoas, combinarem
diferentes tradicdes religiosas. Percebe-se uma supremacia da
subjetividade sobre a institui¢do. O mundo catélico, definido
desde a instituicio como monolitico e totalitdrio, no meio do
povo se apresenta cada vez mais heterogéneo e subjetivizado:
“No interior do campo religioso, (...) parecem diminuir cada vez
mais as diferengas entre a figura das “religioes alternativas” e das
“religides normais”, isto é institucionalizadas”"

Este aspecto, desde meu ponto de vista, requer da CEHILA e
de toda a historiografia em geral, repensar os conceitos de ecu-
menismo e sincretismo. O termo sincretismo criou muita polé-
mica na II Conferéncia por possuir um cardter pejorativo e por
ser aplicado prioritariamente as religides indigenas e
afroamericanas, constitui-se num conceito discriminar e domi-
nante.’® Outros ainda acreditam que sincretismo ainda segue
sendo um conceito valido para caracterizar os fendmenos acima
apontados por Pierre Sanchis, pois o sincretismo define uma das
caracteristicas principais do catolicismo popular, ou seja, a coe-
xisténcia de diversas formas religiosas na pratica religiosa.*®

Na verdade esse ndo é um problema moderno, ou pos-mo-
derno, como aponta Piérre Sanchis ao analisar esses fendmenos
na Suica, Itdlia e Franga. Na América Latina, por exemplo, o ca-
tolicismo popular é resultado de uma amdlgama das vérias identi-
dades sociais, religiosas e culturais, frutos da colonizagao e que
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também possuem um caréter pouco institucional. Dai ser correta
a avaliagdo de Sanchis de que o pluralismo contemporaneo, tipica-
mente p6s-moderno, reencontra linhas de forca fundamentais no
pluralismo tradicional, tipico das sociedades latino-americanas.2’

E claro que existe uma diferenca entre esses dois proces-
808. O p6s-moderno se caracteriza pelo “fendmeno”, de carater
massivo e contemporaneo, ji o pluralismo tradicional se ca-
racteriza primeiramente pela historicidade e por sua elabora-
¢do a margem da histoéria oficial. Esta idéia da historicidade do
pluralismo tradicional, caracteristico do catolicismo popular, é
muito afirmativa. Vejamos a conclusio da II Conferéncia: “Se
pode falar de uma religidao popular, criada na América Latina e
no Caribe que reinterpreta o cristianismo e que se diferencia do
cristianismo tradicional”. 2!

A diferenca dessa elaboracéo do catolicismo popular, como
religido popular, comparado com o fenémeno religioso mo-
derno, € que o primeiro € fruto de um longo repensar histérico
dos pobres da América Latina, que nas senzalas e na periferia
da historia, elaboraram um sistema religioso complexo de ca-
rater comunitédrio e ndo individualista. A individualizacdo do
crer € um fenémeno pés-moderno que na verdade se debate
com o comunitarismo popular dos pobres. O préprio Sanchis
afirma que o movimento civilizador em direcio a uma religido
sempre mais radicalmente individualizada coexiste em tensio
com o vetor contrario, muitas vezes radical, de comunitarismo,
nacionalismo e fundamentalismo.?

O desafio da historiografia religiosa, portanto da CEHILA,
estd em detectar a influéncia e a originalidade destes
pluralismos, tanto modernos como histéricos e a partir de entao
trabalhar o fenémeno religioso desde um ponto de vista mais
integral e na perspectiva cultural. Desde este enfoque, o ho-
mem passa a ser o centro da pesquisa, buscando entender sua
individualidade que por certo nao significa neutralidade mas
sim reconhecimento da sua alteridade. Somente a partir dai o
historiador podera identifica-lo como sujeito social e portanto,
sujeito religioso. O reconhecimento da individualidade, antes
de tudo, significa identidade e respeito a alteridade. Por outro
lado, a cultura é um projeto coletivo que se realiza em todas as
dimensdes relevantes para a vida humana.”® Este sio os dois
polos que desafiam a historiografia moderna, ou seja, identifi-
car os sujeitos (individuos), dentro dos seus projetos de vida
que estdo codificados nas culturas (projetos coletivos).

A pesquisa historiogréfica tradicional, orientada desde um
ponto puramente religioso institucional, reflete um carater par-
cial, pois 0 homem antes de ser religioso é sujeito social e, por
conseguinte, sujeito cultural. A emergéncia do homem cultural
na pesquisa histérica exige dos historiadores a inversio urgente
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no processo de pesquisa. Ao invés de a pesquisa ir da Igreja (insti-
tuicdo) para o homem, ela deve ir do homem (cultural) para a
sua religido. “O grande desafio é encontrar categorias, momentos,
iniciativas e decisoes de contribuir e fazer uma histéria mais com-
plementar que complemente a energia vital, dos recursos, os pro-
jetos de todo o ser humano”?

A funcao do historiador é dar ao sujeito cultural a possibi-
lidade de descobrir sua identidade dentro do complexo fend-
meno religioso. Somente a afirmacéo identitdria e ndo o
jurisdicismo institucional poderdo dar ao homem latino-ame-
ricano a possibilidade de sua libertagao.

Nestas circunstancias, qual serd o papel das instituicoes?
Segundo Sanchis, o papel das institui¢cdes religiosas pode ser
fundamental no equacionamento pacifico do questionamento
contemporaneo das identidades. Elas devem buscar juntas um
novo equilibrio entre a necessidade afirmativa das identidades
e sua maleabilidade. O contexto atual do fenémeno religioso
pede mais inspiracao do que enquadramento: “..As instituicoes
religiosas religiosas estdo desafiadas a engajar-se na criagdo de
uma sociedade em que um jogo aberto de identidades possa, em
afirmando-se, abrir espaco para uma multidimencionada di-
versidade”*

3. AS RESPOSTAS ARTICULADAS PEIA
CEHILA AO FENOMENO RELIGIOSO

Como a CEHILA estd saindo lentamente da histéria das Igre-
jas propriamente ditas e indo em direcdo ao complexo feno-
meno religioso, ainda nao existe nada de afirmativo e conclu-
sivo em relacdo a isso. Por isso, suas teorias ainda estdo sendo
trabalhadas como hipéteses. Percebemos claramente dois ho-
rizontes pelos quais a CEHILA busca se orientar na compreen-
sdo e elaboracao do fendmeno religioso. O primeiro esforgo vai
no sentido de elaborar uma teoria geral para a compreensao
do fenémeno religioso na América Latina. J4 no segundo mo-
mento, mais a nivel prético, estd em elaboracdo uma histéria
do cristianismo. Em seguida apresentaremos, em tracos gerais
e panoramicos, as teorias. A primeira teoria do Sistema Mundo
foi defendida por Dussel e a segunda, uma Histéria do Cristia-
nismo, estd sendo trabalhada por Hoornaert e sua equipe.

3.1. O Sistema Mundo e o fendmeno religioso latino-americano

Como jé salientamos, o grande expoente da teoria sobra a
construcao do Sistema Mundo é Enrique Dussel. Sua teoria nao
é nova, pois j4 foi exposta em intimeras outras obras do autor.?
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A fundamentagdo dada nesta teoria a formacdo do Sistema
Mundo e a compreensdo do fendémeno religioso latino-ameri-
cano € sem divida revoluciondria. O que estaria Dussel
interpretanto e fundamentando com sua teoria?

Dussel se afasta das correntes do positivismo histérico, do
conservadorismo liberal e também de uma histéria institucio-
nalista, a0 menos esta é a sua pretensio. Adota um método
mais culturalista do que institucional. Assim sendo, a questdo
fundamental ndo é Igreja e Estado, mas Igreja e Cultura. Por
essa razdo sua metodologia se aplica aos varios campos das
ciéncias e ndo apenas a religido.

A opgdo de fundo de toda a sua teoria sdo os pobres.?” Dentre
os critérios metodolégicos propostos pela CEHILA o pobre é o
unico que ndo perdeu sua atualidade, pois na década de 90 o
povo latino-americano continua mergulhado na maior pobreza.
Por essa razdo deve continuar sendo o objeto principal e tam-
bém o sujeito com o qual se deve articular a histéria religiosa
proposta pela CEHILA.% Este é o seu horizonte hermenéutico.

Vamos a teoria. Segundo Dussel, a modernidade, o sistema
mundo e a significacdo histérico-mundial da invasdao da Amé-
rica Latina pelos europeus em 1492, s3o trés fatores que se
entrecruzam e determinam uma nova interpretacgao global que
pode servir de marco teérico para compreender mais clara-
mente o fenémeno religioso na América Latina.

O modelo eurocéntrico afirma que a modernidade é um fe-
nomeno exclusivamente europeu. A Europa teria tido caracteris-
ticas excepcionais que lhe permitiram superar, essencialmente
pela racionalidade, todas as demais culturas. Esse paradigma
eurocéntrico construiu um conceito reducionista de histéria para
fundamentar sua teoria.?® A divisdo da histéria em Idade Antiga
(como o periodo antecedente), Idade Média (época preparatéria)
e Idade Moderna (Europa) é uma organizacao ideoldgica e defor-
ma a historia, pois nega a alteridade, as outras culturas e afirma
0 eurocentrismo.*® O primeiro passo dos historiadores na busca
e afirmacdo da identidade latino-americana é romper com essa
visdo reducionista e colonialista da historia.

O segundo paradigma, concebe a modernidade como cul-
tura de centro do Sistema Mundo. O Sistema-Mundo surge pela
integracdo da Amerindia como periferia e como resultado da
gestdo desta centralidade. A Europa ird construindo um centro
super hegemonico que da Espanha e Portugal passa para a
Holanda, Inglaterra, Franca, sobre uma periferia crescente,
Amerindia, Caribe, Africa e outros. Desde esta interpretacdo,
Dussel afirma que a centralidade da Europa no Sistema Mun-
do, ndo € fruto s6 de uma superioridade interna, acumulada na
Idade Média européia sobre as outras culturas, mas, antes de
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tudo, ela é efeito do descobrimento, conquista, colonizacdo e
integracdo da Amerindia: “A modernidade é fruto deste aconte-
cimento e nao sua causa. (...) E ainda o capitalismo é fruto, e
ndo causa, dessa conjuntura de mundializagdo e centralidade
européia no “sistema-mundo”*!

A experiéncia de 4500 anos de histéria vai ser homogeneizada
pela Europa que nunca tinha sido centro, e que, nos seus melho-
res anos chegou apenas a ser periferia.*2 A descoberta da Amerin-
dia inaugura, lenta mas irreversivelmente, a primeira hegemonia
mundial e o tnico sistema mundo que houve na histéria do pla-
neta que € o sistema moderno, europeu no seu centro e capita-
lista na sua economia. Com a exploracdo do ouro e da prata a
Amerindia constitui-se a estrutura fundamental da primeira
modernidade, pois a exploracdo e escravidao dardo a Europa a
vantagem comparativa em face do restante do mundo, principal-
mente da India, da China e dos mugulmanos os tinicos que até
entdo ameacgavam a Europa.

A primeira avaliagdo de Dussel é global e visa descolonizar o
conceito de histéria e situar a modernidade dentro do sistema
mundo e ndo fora dele. Dai os fendmenos histéricos, sociais,
politicos e religiosos estarem profundamente intercruzados.

Diante desta avaliacdo, como compreende Dussel o fendme-
no religioso? Como acabamos de ver, o Sistema Mundo produz
uma nova cultura (a modernidade) e, portanto, uma reforma
religiosa. Esta se d4 na teoria e na prética. A reforma protestante
traduz bem essa verdade histérica. Dai a concluséo contraria de
Dussel ao afirmar que o protestantismo nao € causa, mas efeito
da modernidade.® Segundo ele, se a reforma tivesse acontecido
fora desta elaboracio do Sistema Mundo ela teria sido mais uma
entre as rebelides proféticas ocorridas na Idade Média. O protes-
tantismo, por outro lado, provoca o surgimento de outro feno-
meno moderno: o catolicismo ou a contra reforma.

Desta forma, o fendmeno religioso que se inaugura desde
o fim do século XV na América Latina, produz o primeiro cato-
licismo periférico. Produz-se uma teologia eurocéntrica que jus-
tifica a dominacédo e a exploracdo das riquezas encontradas.
Todo o sistema mundo se daréd pela destruicdo militar, con-
quista dos povos e nacdes, dominagao das culturas e pelo pro-
cesso de endoutrinamento dentro do catolicismo oficial nas-
cente. O fenémeno religioso oficial fica entdo definido pela
negacdo radical (tabula rasa) das antigas religides que sao con-
sideradas “demoniacas” ou “satanicas” e pela implantagao vio-
lenta do catolicismo.

O fenémeno religioso catdlico oficial serd preponderante-
mente urbano, onde se exerce a dominagao e, principalmente,
no mundo dos brancos e mesticos. No entanto, a liturgia latina
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segue vigorosa a medida em que véo saindo destes centros, no
campo, nas regioes indigena ou afastadas, os antigos cultos
Amerindios, sem suas estruturas mais antigas, sobrevivem num
amplo processo sincrético. Dai surge a extrema complexidade
do catolicismo popular latino-americano: “A partir da conquis-
ta a religido oficial catdlica foi sendo paralelamente praticada
por todo um povo de dominados, que deu origem ao catoli-
cismo popular e muitas vezes outros tipos religiosos (...) Sao
cultos sincréticos, criativos, préprios de um povo no qual as
instituicoes religiosas estruturadas nao chegam a influir co-
tidianamente”.?

Dussel reconhece que o catolicismo popular transformou-se
numa verdadeira religido paralela a qual a Igreja oficial romana
nao tem acesso propriamente dito. O povo latino terd um certo
controle desta religido, s6 que as investidas da Igreja oficial com
as reformas do século passado, depois da tomada de consciéncia
da pastoral popular pelo Concilio Vaticano II e com o floresci-
mento da CEBs, pouco a pouco a Igreja consegue ir enquadrando
as experiéncias populares dentro da vida paroquial tradicional.

A este enquadramento da religiosidade popular, os pobres
respondem com um novo &xodo. A religido dos oprimidos per-
corre entdo caminhos novos e préprios, fora dos canais institu-
cionais. As novas seitas caracterizam bem a expansdo desse
fendmeno religioso.

Diante da andlise do complexo fendmeno religioso, quais
as respostas historicamente vidveis para interpretar e articular
uma produgdo historiografica que contemple os muiltiplos as-
pectos do fenémeno religioso?

3.2. Uma histéria do Cristianismo

Em resposta ao fendmeno religioso estd em elaboracio uma
historia do cristianismo.® A histéria do cristianismo cobre uma
visao mais geral da vida cristd na Ameérica Latina. Alguns dos
historiadores da CEHILA procuram deslocar ou identificar duas
visGes do cristianismo, uma institucional e a outra popular.?® O
cristianismo popular estd diretamente associado ao movimen-
to de Jesus e as representagdes do catolicismo popular latino-
americano, ja o cristianismo oficial tradicional estd embutido
no projeto politico da colonizagio.

O que estariam propondo os historiadores da CEHILA ao
escrever a histéria do cristianismo. Eis como Maximiliano Sa-
linas o define: “El centro, pues, es Cristo, y su memoria histérica
en América Latina: el evangelio y su verificacién histérica como
buena nueva para los pobres. Las euforias eclesiales pasan, son
pasajeras, y muchas veces como ha ocurrido en el pasado, tiene
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una carga de violencia religiosa, de integralismo (...) Sugerimos
emprender mejor una historia del cristianismo como
reconstruccion historica de la memoria de Jests en las iglesias y
en el mundo ...”. ¥

O primeiro esforco desses historiadores € desmistificar o
cristianismo. O cristianismo é uma realidade histérica e nao
uma realidade meta-histérica. Esse desafio exige um esforgo de
passar o cristianismo da teologia para a historia: “E necessdrio
dar a histéria o lugar que lhe cabe na descri¢do de como se
formou e de como subsiste o cristianismo”.®

Por outro lado, a histéria do cristianismo recoloca o papel
da Igreja na historia. A Igreja ndo € o Reino de Deus, mas
mediacdo histérica do Reino. O sonho de Jesus subsiste na
Igreja, mas ndo se identifica simplesmente com ela. O cristia-
nismo deve ser entendido como um dos possiveis desdobra-
mentos do seguimento de Jesus, ndo o tnico.* Eduardo
Hoornaert defende essa tese afirmando que existe uma distin-
¢do entre seguimento de Jesus e a cristianiza¢do.** A cristiani-
zacdo veio depois dos anos 70 d.c, antes o movimento de Jesus
ainda seguia as leis da Tord, era um grupo marginal Judeu. A
cristianizacdo foi o processo pelo qual o movimento de Jesus
tornou-se em uma nova religido distinta da Tor4.

A imagem histérica de Cristo que conhecemos hoje € o resul-
tado da cristianizacdo, ou seja, da “mediterraniza¢do”. Este pro-
cesso pode ser situado entre as primeiras experiéncias de Paulo
no Mediterraneo entre os anos 50 e os anos 150 — 200. Sua in-
sercao geografica se d4 nas zonas suburbanas das grandes cida-
des do Império Romano, em torno do mar do mediterraneo. O
mundo cultural nesta regido é dominado pelo universo grego:
“Podemos afirmar que o tinico mundo com que o cristianismo
entabulou um didlogo cultural a fundo foi o mundo pan-mediter-
rdaneo helenizado”*

Dai a primeira constatacdo de que o cristianismo € um
fenomeno histérico. Por ser histérico, é limitado, pois sofre os
efeitos da histéria. J4 a histéria dos ultimos 500 anos do cristia-
nismo se da sob a égide do Ocidente, que provocou uma
ocidentalizacdo global do cristianismo. Tanto que ser cristdo €
ser ocidentalizado.

E justamente entre o movimento de Jesus e os desdobra-
mentos subsequentes, ou seja, cristianizagao e ocidentalizacao,
que esta colocado o problema metodolégico e que diz respeito
principalmente aos pobres do terceiro mundo.

O cristianismo como tal nao se distanciou do projeto ori-
ginal no tocante a questdao dos pobres e da pobreza? Ao que
parece, o cristianismo ficou aquém da radicalidade que carac-
terizava o movimento de Jesus. A experiéncia do mediterrdneo
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deu ao cristianismo a sua viabilidade histérica, porém, isto
teve um alto custo. Com a massificacdo do cristianismo foi
preciso abandonar o radicalismo original em relacdo a pobre-
za. Forma-se assim uma dialética entre o cristianismo real e as
inspiracdes evangélicas originais: “A histdria dos desdobramen-
tos do movimento de Jesus permanece atravessada por essa fun-
damental dialética entre forcas de integracdo eclesiocéntrica e
forgas, de certa forma, dispersivas em relagdo ao homem coti-
diano”.”

Hoornaert afirma que histéricamente as duas formas, do
movimento de Jesus e do cristianismo, subsistem na histéria. A
hist6éria do movimento de Jesus visa entender a dindmica pro-
pria do movimento de Jesus ao longo da histéria.** Hoornaert
ainda trabalha essas teses como hipdteses, o que ndo deixam
de ser muito ousadas e, a0 mesmo tempo, por demais contun-
dentes. Porque de fato o cristianismo se distanciou do seu pro-
jeto original, principalmente depois de sua ocidentalizagdo. Os
pobres do terceiro mundo podem perfeitamente responder e
constatar a conivéncia do cristianismo oficial com os impérios.
O cristianismo dos pobres nasce da mesticagem e do sincretis-
mo como negagdo ao projeto colonial: “En medio de esta
dominacién religiosa las mayorias oprimidas, resistiéndose a ser
objeto de la pastoral de la Iglesia, y desde sus proprias matrices
culturales, forjaron apropriados cristianismos populares que
resultaron ser expresiones profundas de evangelizacion de los
pobres”.#

A histéria dos cristianismos seria um esfor¢o de encontrar
a originalidade auténtica da proposta de Jesus no contexto la-
tino-americano e, também, um esforco no sentido de desco-
lonizar e despolitizar o evangelho, j4 que na mao dos domina-
dores ele se tornou um instrumento de morte e nao da vida
como queria Jesus (Jo 10,10). Somente um novo “olhar” herme-
néutico desde Jesus para a histéria pode recolocar a centrali-
dade humana na produc3o historiografica: “Ao longo da histé-
ria dos desdobramentos do movimento de Jesus, precisa-se
conferir cuidadosamente os cédigos éticos existentes nas diver-
sas culturas com a idéia evangélica. O trabalho da evangeliza-
¢do se situa no interior do homem num nivel muito profun-
do”.*

Na histoéria do cristianismo o dado primeiro da espirituali-
dade do pobre é a morte, o assassinato do filho (Cristo). A
imagem da paixdo de Cristo passada ao povo pelo cristianismo
oficial representa a histéria do filho humilhado pelos podero-
sos. Maximiliano Salinas, analisando no Chile as narrativas dos
cantos populares ao divino, chega a uma conclusao contréria.
A paixdo de Cristo é quem denuncia o colonialismo no Novo
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Mundo como dominio da morte. O povo reconhece no corpo
torturado de Cristo, a ftria satanica do poder. O ritual da pai-
xd0 é a dentncia do opressor. “Denuncia amorosa (...) de la
muerte furiosa del hijo, del oprimido, y denuncia festiva, al
mismo tiempo, del destino reservado al opresor”.*

A histéria do cristianismo apresenta-se como uma alternati-
va a uma historiografia que até entdo tinha sido quase que total-
mente de cardter clerical e institucional.*” No entanto, diante do
complexo fendmeno religioso uma histéria do cristianismo ainda
apresenta seus limites pois integra apenas 0s grupos cristaos.

4. OS TEMAS ESQUECIDOS NA CONFERENCIA

As mudancas de orientacdo metodoldgica a partir da II Con-
feréncia, passando da histéria da Igreja (instituicdo) para a histéria
do cristianismo e para o campo mais amplo do fendmeno religio-
so, percebemos algumas dificuldades metodolégicas, pois certos
temas passaram em branco na II Conferéncia. Como nao é pos-
sivel neste artigo fazer uma anélise geral, apresento apenas dois
temas, sdo eles: os pobres e as fontes para a pesquisa histérica. .

O critério central da CEHILA continua sendo os pobres
como decorréncia da exigéncia dos evangelhos. Neste caso o
critério é teoldgico e valido para todos os cristdos, mas pode
ndo ser para quem nao tem compromisso com o evangelho.
Assim a CEHILA ao deixar de ser estritamente cristd eclesial
(institucional) e ao se abrir para o fendmeno religioso, o crité-
rio central da opcdo pelos pobres tem que deixar de estar atre-
lada a uma exigéncia puramente cristd. A CEHILA deve elabo-
rar mais a opcao pelos pobres buscando uma fundamentacgéo
que nio seja exclusivamente teoldgica.* Para o terceiro mundo
nada é tdo ecuménico quanto a pobreza, ela atinge catdlicos,
protestantes, pentecostais, budistas, porém o critério de reso-
lucdo e interpretacdo ndo pode ser apenas cristao.

Por outro lado, a socializacdo da pobreza pelo neoliberalismo,
exige urgentemente o didlogo com outras ciéncias sociais. A po-
breza ndo é um problema exclusivamente teolégico ou eclesial. E
antes de tudo um problema econdmico estrutural que requer de
CEHILA um amplo debate e um compromisso sério com outras cién-
cias. Neste caso a historiografia ndo pode ser apenas interpretativa,
ela deve ser comprometida, critica e interdisciplinar.

Ainda sobre a opcao pelos pobres como critério central,
uma histéria do fenémeno religioso na América Latina obvia-
mente deve recuar 0 maximo possivel antes da invasdo euro-
péia. No entanto, a CEHILA tem se concentrado no periodo a
partir da invasdo, uma vez que dificilmente se poderia falar em
histéria da Igreja ou mesmo histéria do cristianismo para o
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periodo anterior a invasao européia: “Uma histéria do fenéme-
no religioso que busque resgatar a identidade do continente,
tendo como critério central a opgdo pelo pobre, para ser coeren-
te, deve recuperar a memdria dos vencidos no periodo anterior
a invasao e denunciar que o paraiso também ndo era aqui”.*

Sem divida, a Amerindia continua sendo o lugar geopolitico
desde onde a historiografia da CEHILA orienta suas pesquisas.
No entanto devemos vencer a idéia do “Paraiso perdido”. Este
conceito idealista marca uma dupla conotacdo para o ano de
1492. A primeira de que ele caracteriza o inicio do fim, ou seja,
desde esta data tudo fica ruim, tdo ruim que a prépria histéria da
Amerindia, pré-colombiana, fica esquecida. Em segundo, esta vi-
sdo idealiza o passado pré-colombiano e isenta sua historicidade
e suas contradigdes de qualquer critica. Esse salvacionismo his-
torico incorre no mesmo erro do eurocentrismo que Dussel tanto
critica. O ano de 1492 ndo pode ser tdo significativo na histo-
riografia a ponto de encobrir toda a histéria latino-americana.>

Portanto, acreditamos que o desafio da CEHILA est4 em re-
colocar a Amerindia dentro da sua histéria natural. O ano de
1492 ainda é mais encobridor do que revelador. Mesmo uma
histéria do cristianismo, proposta pela CEHILA, ndo podera ven-
cer esta data, pois a Amerindia pré-colombiana ndo é cristad. O
que fard a CEHILA com a pré-histéria da Amerindia sem poder
falar de cristianismo? Aqui ao que nos parece estd colocada a
grande lacuna da historiografia atual da Igreja da qual a I Confe-
réncia nao falou. Uma histéria das religiées ndo seria mais opor-
tuna e representativa? O fato € que mesmo uma histéria do cris-
tianismo € ainda parcial e ndo conseguird ir além da conquista.

Outro lacuna apresentada é em relagdo as fontes. Desde
que base documental se escrever4 a histéria do cristianismo?
Uma histéria do cristianismo requer uma nova base documen-
tal para que ndo venhamos a fazer novamente uma histéria
eclesidstica. Neste sentido, ja existe um esforco ou, a0 menos,
a iniciativa de um pequeno grupo de historiadores da CEHILA
Popular. Cito Eduardo Hoornaert e Maximiliano Salinas. A preo-
cupagdo desses ndo se volta tnica e exclusivamente para o
método, j4 bastante elaborado, mas sim para as fontes. Geral-
mente estudamos a histéria do cristianismo desde as fontes
oficiais. Esta condi¢do impde limites amplos a reflexdo, pelo
cunho apologético que esta documentacdo possui. O método
sozinho nao pode superar esse limite. Dai a necessidade de
orientar a pesquisa a partir de novos documentos, tais como os
contos populares, as lendas, as cangdes de festas e de romari-
as, o folclore, onde o pobre néo é apenas ouvinte, mas sujeito,
ator.”! Além dessa questao, o mais salutar neste processo, seria,
por certo, que toda essa mudanga de rumo iria reformular o

166 PAULO F. DIEL — A II Conferéncia Geral da Histéria da Igreja...

49. Ibidem, p. 164

50. Enrique DUSSEL, 1492: A
origem do mito da modernida-
de: o encobrimento do outro.

51. Salina MAXIMILIANO, L cit.,
p. 28-29.



52. Enrique DUSSEL, “Tensio-
nes que constituyen la persona-
lidad funcional de CEHILA”. In
BOLETIM CEHILA, n. 47-48
(1994), p. 17

método. Temos que voltar a discutir se € o método que orienta
a fonte ou a fonte que orienta o método.

5. CONCLUSAO

Tendo presente esta breve andlise, podemos afirmar que a Il
Conferéncia marca para a CEHILA um ponto de chegada e um
ponto de partida. O ponto de chegada € a convicgao e a certeza
de que os 20 anos de pesquisa marcaram uma nova fase na
historiografia da Igreja latino-americana, isso deu as instituicoes
eclesisticas consciéncia da importancia de sua memoria histo-
rica.’? Além disso, as igrejas e, principalmente, o povo cristdo da
América Latina, tiveram a possibilidade de fazer uma auto critica
da atuacdo da Igreja durante os 500 anos de evangelizagdo na
Amerindia. Esse no fundo é o resultado pratico de tanto trabalho
e de tanta pesquisa. Embora, o desejo de um cristianismo
descolonizado ainda esteja longe de acontecer.

E ponto de partida, pois a II Conferéncia marca uma saida
do campo estrito das Igrejas e uma tomada de consciéncia cada
vez maior da necessidade de abertura ao complexo fenémeno
religioso. No entanto, ndo podemos nos iludir, a CEHILA ainda
estd descobrindo o fenémeno religioso. O fenémeno religioso
coloca a CEHILA dois desafios importantes: o primeiro € re-
pensar e redifinir o papel da institui¢do eclesiastica frente ao
fenomeno religioso; o segundo é desenvolver uma metodologia
capaz de abranger o fendmeno religioso.

BIBLIOGRAFIA GERAL

BEOZZO, José Oscar (et. al.), Resistencia y espernaza: historia
del pueblo cristiano em America Latina y el Caribe, Costa Rica,
DEI, 1995.

___(org.), Para uma histéria da Igreja na América Latina:
marcos tedricos: o debate metodolégico, Petrépolis, Vozes, 1986

DUSSEL, Enrique, Historia general de la Iglesia en America
Latina: introduccion general a la historia de la Iglesia en America
Latina. Salamanca, Sigueme, 1983

, 1492: 0 encobrimento do outro: a origem do mito da
modernidade, Petrépolis, Vozes, 1993

LE GOFF, Jacques & NORA, Pierre, Histéria: novas aborda-

gens, 3 ed., Rio de Janeiro, Francisco Alves, 1988
, Historia: novos problemas. 3 ed., Rio de Janeiro, Fran-
cisco Alves, 1988.

HOORNAERT, Eduardo (org.), Historia da Igreja na Améri-
ca Latina e no Caribe (1945-1995): o debate metodolégico,
Petrépolis, Vozes, 1995.

ESPACOS (1995 - 3/2) — Instituto Teoldgico Sao Paulo 167




, O movimento de Jesus. Petrépolis, Vozes, 1994
, Historia do cristianismo na América Latina e no
Caribe. Sao Paulo, Paulus, 1994.
RICHARD, Pablo (org.), Raizes da Teologia Latina America-
na. Sao Paulo, Paulinas, 1987.
SUESS, Paulo, Evangelizar a partir dos projetos historicos
dos Outros: ensaio de missiologia. Sdo Paulo, Paulus, 1995.
SALINAS, Maximiliano, Canto a lo divino y religion del
oprimido en Chile. Santiago, Rehue, 1991.
BOLETIM DA CEHILA, n. 47-48, marco, 1994;
RELATORIOS GERAIS DA II CONFERENCIA.

Paulo Fernando Diel

Professor de Historia da Igreja

Instituto Teolégico Sdo Paulo — Sdo Paulo, SP
UNISANTOS — Santos, SP

168 PAULO F. DIEL — A II Conferéncia Geral da Historia da Igreja...




